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عمرمسعود محمد التجانی 
(أیده الله بتوفيقه) 


نشرهذا البحث في بحلة تأصيل في العدد ا خام س أبریل ٠۹۹۷‏ وهي دوريه 
فصليه تصدرها إدارة التاصيل بوزارة التعليم العالي والبحث العلمي بالسودان 
وتهتم بالدراسات التي تبحث في مصادر مناهج امعرفة وفلسفة العلوم وتاريخها 
وليل التراث الإنساني سعيا حو إستخلاص منهجيه إسلاميه مؤسسة على 
بعطيات الوحي والكون . 

من نافلة القول اتبيه الى أن الحكيم يعتبر شرطا أساسيا للنشر في هنا 
النوع من الدوريات . ) 


وقهيد 


حرجت الأمة المسلمة بعد مرحلة [تداعي الأمم عليها كتداعي الأكله 
الى قصعتها]- حر حت في صورةمشوهه لاتشبه الأمة المسلمه الأول : فالقوانيين 
عي تحكمهم ليست إسلاميه ومصادر العرفة الي توجه نشاطها ليست 
إسلاميهة والقائمون على أمر الأمةكلهم [غرييون من الداخل شرقيون من 
الحارج] - ثلون الغرب المستعمر ويحاولون فرض نموزجه على الأمة المسلمة 
بکل الوسائل المتاحة: القسريُمنها وغير القسرى إلا أن هذه الأمه لها [قدرة 
معجزة] وهي التي حالت بينها وبين الذوبان في هويات الأمم الأخرى عبر 
تاريخها الطويل وهي التي ظلت حاجزا منيعاً ني .وجه [تغريب] المجتمع السلم 
العاصر بنع تكرار [نجربة الموريسكيين المدجنين] في الأندلس المفقود . 

لقد أصبحت قضية بناء منهجية الأسلمة المعرفه هي الشغل الشاغل لكثير 
من المهتمين بهوية المحتمع المسلم ولكن محاولات بناء هذه المنهجية جاءت 
تحمل مضامين إنخذاليه مغل إشتراط معرفة النموذج الغربي كضرورة لهذا البناء 
أو محاولة التميّز التي يثيرها حوف الإندماج في ذلك النموزج فيحدث الإندماج 


من غير شعور من طلاب التميز !!! 


لقد حاولت هذه الورقة في دراسة نقدية أن توضح هذا الخلل لا أن تبني 
منهجية اللاشلمة .و ليس معني ذلك أنها تدم و لها اول أن تشاعد ق 
البناء بالكشف عن الخلل في محاولات البناء الحالية . ان الأطروحات التي تم 
إحتيارها هي - في نظري تمثل أقوى الأطروحات المرشحه لبناء منهجية أسلمة 
المعرفه في أطروحات لفكر الإسلامي المعاصر. 
ماهو الدور والتسلسل :- 

قال الغلامه بو لاء آیوب بن موی الکفر ی (۹۹47 ١ه‏ ف تات 
رالكليات] 

الدور: هو توقف كل واحد من الشيئين على الأخر . 

فالدور العلمي: هو توقف كل العلم بكل المعلومين على العلم بالاخر 

والإضافي المعي :هو تلازم الشيئين في الوحود بحيث لايكون أحدهما إلامع 

الآحر . 
والحكمي: الحاصل بالإقرار كأخ أقر بإبن للميت ثبت نسبه ولا يرث فإن 
توریثه يدي لعدم توریٹ الأخ 

والدور المساوي : كتوقف كل من المتضايفين على الآحر وهذا ليس 
محال » إنغا المحال الدور التقدمي : وهو توقف الشيء .مرتبه أو مراتب» فإذا 
كان التوقف قي كل واحده من الصورتين .عرتبة واحده كان الدو ر مرا « 
رزذ! كان أحدهما أو كلاهما.عراتب : كان الدور OEY‏ تال ال قف 
مرتبة كتعريف الشمس بأنها ك وكب نهاري » ثم تعريف النهار بأنه زمان 


طلوع الشمس فوق الأفق ومثال التوقف .مراتب الإثنين بأنه زوج ثم تعريف 
الشئيين بالائنين » قال بعضهم : الدور .مرتبة واحدة صريح يسلتزم تقدم الشئ 
على نفسه بثلاث مراتب أو اكثر فيكون اقبح واشد استحالة كما فى قولك: 

فهم المعنى يتوقف على دلالة اللفظ › ودلالة اللفظ تتوقف على العلم 
بالوضع » والعلم بالوضع يتوقف بواسطة دلالة اللفظ » على فهم المعنى وهو 
الدور لمر ٠‏ 

وأعلم.أن الأمور الأربعة التي هي :التعريف بالأخفى والتعريف بالنفس 
والتعريف الدوري والدوري المضمر بعضها أشد رداءة من البعض فالتعريف 
بالأحفى أقوى رداءة من التعريف بالمثل » والتعريف بالنفس أقوى رداءة من 
التعريف بالاحفى الذى لا يتوقف تصوره على تصور المعرف اذا الاحفى يعكن 
ان يصير أحلى بالنسبه الى شخحص او الى وقت بخلاف نفس الشىئ بالقياس فأانه 
لا يعقل فيه ذلك . والتعريف الدورى اشد استحالة من التعريف بالنفس اذ 
يلزم فيه تقدم الشىئ على نفسه وتأحره عنها.عرتين وفى التعريف بالنفس يلزم 
ذلك .عرتبة. 

والدورى المضمر اشد استحالة من الدورى المصرح اذ يلزم ذلك التقديم 
عراتب جخلاف الدورى المصرح. ) 

والدور قرينة الدسلسل غالبا » وقيل : كل مهما بحيث اذا ذكر الاخر 
معه غالبا يدل احدهما على الاخر . 

قال قاضى القضاة ناصر الدين عبدالله بن عمر البيضاوى (١۸٦ه)‏ فى 
كتابه طوالع [أما الدور فلأن صريح العقل حازم على تقديم المؤثر على وجحود 


أثره فلو أثر الشيء في الانوار فى مطالع الانظار فى مبحث [ابطال الندور 
والتتلمتل] : تمولره فلاب لابق عله لزم تفده وجرده على فته مرين ٠‏ 
وهو محال. 

راما الل دل على بطلانة وجهات > الأول + انه لى تسسات العلل 
الى غير النهايه فلنفرض ججلتين احداهما فى معلوم معين والاحرى فى المعلوم 
الذى قبله » يكون الناقص مل الزائد » وان لم تستغرق يلزم انقطاعهاء والاول 
تزيد عليها .عرتبة » فتکون ايضاً متناهيه] (۲) . 


لقد كان المستشار د. عبدالوهاب الشيشانى من كلية الشريعة - جامعة 
اليرموك ا لاف که وان [المعرفة بين الاسلاميه والعلمانيه] الذى 
تقدم به فى [ندوة اتحاد الجامعات العربيه عن اسلامية المعرفة] فى الخرطوم 
٤م‏ قال الشیشانی: 

زان للعرفة -(كفعل ذحنى) - كشف للحقيقه وليس لقا ولا يادا لها 
من العدم. وذلك لانه لما كانت المعرفة للشئ فرعأ عن تصوره » فان مدلوله 
يفيد حتماً : ان تصور الشىئ اصل لمعرفته » اى ان التصور سابق بالضرورة على 
اى توجه معرفى أو منهجى › وتلك صفة اساسية من صفات المبادئ الموجهة 
للمعرفة حتى على اساس ( مبادئ المنهج التجريبى) الذى يؤمنون به والقاضى : 
بان جميع الظواهر حاضعة فى وحودها لقواعد قبلية تحدد علاقتها المتبادلة › 
والمتزامنة » أو ان التجربة ليست نمكنة الا بتمثل ارتباط ضروى بين الادراكات 
الحسية للعارف » أو العضوية لاجزاء المعروف » أو الموضوعية بالنسبة لصلقه أو 


ارتاباطه .عو حودآحر وهو ما اصطلحت على تسميته ( بقانون العلاقة) والذى 
مغل المبدا الكلى للتفاعل المتبادل والمتوازن بين الموحودات فى كل لحظة من 
الزمان. 

وعليه فإن البحث في التصور كأساس لضبط التوحه » ضروري للنفاذ الى 
ا ا ی ا کر ا ای 
صحة التوجه المعرفي والمنهجي المترتبتين عليه . 

ومن حهة أحرى : فإن التصور العام الذي يحدد نظرة الإتحاه - أو النظام - 
للإنسان والحياة هو المعيار القيمي الذي تتضح على أساسه قيمة المعرفة وأصلها 
وحدودها » كما تتضح على ضوئه كذلك قيمة الإتحاهات المعرفيهة والمنهجية › 
ومدي قدرتها على الوصول الى نتائج موضوعيه لاتستغرقها المواقف القبليه تي 
شکل مصادرات فکريه لاحظ لها من الإثبات] (۳) 
ت يفول الشيشاتي مو دا و جود ازم رهه 

[هناك دلائل موضوعيه تؤكد وجحود خلل معرفي المنشأ » معياري الأبعادء 
في توجحهات الحضارة المادية العلمانية في جحال إستثمار المعارف المقترنه مؤدياتها 
التنظيمية في ميدان العلوم الإنسانيه وتطبيقاتها بشكل عام] )٤(‏ 

وبناءٌ على وحود هذا الخلل المعرفي قي توجحهات الحضارة الماديه المعاصرة - 
وهو أمر يتفق عليه جميع المعنيين بالهوية الإسلامية للمجتمع المسلم - فإن 
النموذج المعرق لهذه الحضاره لابمثل هوية المجتمع المسلم . ومن هنا نشأت 
الحاجة الى "أسلمة المعرفة" أو "إسلامية المعرفة" أو المعرفة الإسلامية" ... كيفما 
ت أن تا 


يقول د. طه جابر العلواني : 
ان المنطلق لكل إصلاح ونهوض إسلامي إنما يبدا من إصلاح مناهج الفكر 
لدى المسلمين وبناء النسق الإسلامي أي : (إصلاح عالم الأفكار وتنقيته) 
لتحقيق الأصالة الإسلامية وتصويب الرؤيا الحضارية وتمكين الأمة من الشهود 
الحضاري وبنائ العقل القادر على إستلهام الأصالة وهضم الحداثه وتمثلهما - 
معا - في مشروع حضاري إسلامي معاصر متكامل متحرر من أزمة الفكر 
وأوهامه وحطأ المنهج وإنحرافاته ومدرك لأضرار الغياب الثقاني وآفاقه وضواغط 
القصور الحضاري وإصاباته ] )٥(‏ . 
وبينما يرى بعضهم أن قضية أسلمة المعرفة نشأت بسبب وحود أزمه حاليه 
قامت نتيجه لإنهيار الشخحصية المسلمة أمام عطاء الحضارة الغربية المعاصرة يرى 
آحرون أن الشحصية المسلمة كانت قد إنهارت منذ أيام الدولة العباسية . 
وبالتالي فإن الأزمة ليست حالية وإنما قدعة » ففي إصدارية 'الوحيز في إسلامية 
المعرفه" تطالعنا هذه الكلمات : 
إن الخلط في الماضي بين قضايا علم الكلام والمجدل وبين الشخصية 
الإسلامية والعقلية ومنهجية المعرفة والأداء الحياتي للإنسان المسلم » أدى الى 
تشويهات للشخصيه الإسلامية والمنهجية الفكرية والعلمية الإسلامية » والى 
تدمير قوة الدفع لدى الشحصية الإسلامية وحديتها في أداء دورها التعبدي على 
هذه الأرض في العمل والإصلاح والإبداع والبناء الحضاري] (1) . 


وسواء كان نشؤ الحوحة الى أسلمة المعرفة سببه أزمة حالية أم أزمه قديعه . 
فإن السؤال العملي هو : كيف يمكن الخروج من هذه الأزمة؟ أو بعبارة أحرى 
كيف بمكن تحقيق إسلامية المعرفه ؟ 

ولكن قبل الدحول في تفهم كيفة تحقيق إسلامية المعرفة نحتاج الى تعريف 
لإإسلامية المعرفة . 
تعريف إسلامية المعرفه :- 

تقدم لنا إصدارية "الوجيز في إسلامية المعرفه" سلسلة إسلامية المعرفة (۳) 
من منشورات المعهد العالمي للفكر الإسلامي نقدم سلسلة من التعريفات 
لإإسلامية المعرفة : 

[المعرفه الإسلامية أو إسلامية المعرفه تعني منهجية إسلامية قوعة شاملة» تلتزم 
توحيه الوحي ولا تعطل دور العقلل بل تتمثل مقاصد الوحي وقيمه وغاياته 
وتدرس وتدرك وتتمثل موضوع الإهتمام الوحي وإرشاده وهو الفرد والمجتمع 
الإنساني > والبناء والإعمار الحضاري وما أودع الله قي هذه الكائنات 
والعلاقات من فطرة ومن طبع » وكيف توجه تلك الطبائع وتتفاعل » و كيف 
تطوع وتستخدم وكل ذلك من أحل تفهم هذه الكائنات وعلاقاتها حتى عكن 
تسخيرها لتوجحيه الإسلام وغاياته . 

المعرفة الإسلامية تعني وتتمثل بالضرورة القدرات والإبحازات العلمية 
والحضارة الصحيحة كافة » تلك التي توارئتها البشرية وأنتجتها بعد أن تمحصها 
وتزنها .ميزان الإسلام وشمولية قيمه وغاياته . 


المعرفة الإسلامية تعني معرفة ناقدة بصيرة تتمثل من كل معرفة صحيحة . 


المعرفة الإسلامية تعني معرفه تصدر عن قيم الوحي وغايات الرسالة 
وتتصل بكل صحيح ونفيس من تراث الأمة وفكر علمائها ومفكريها على مر 
العصور والقرون . 

المعرفة الإسلامية ليست ا وغابات فط ولت امات ودي 
وليست "تارياً تراث" فحسب لكنها سبيل لتكوين عقلية علمية منهجية لي 
محالات العلم والمعرفة الإجتماعية الإإنسانية والطبيعية والتطبيقية كافة . 

المعرفة الإسلامية هي معرفة علمية منهجية » وهي معرفة ربانية القيم 
والغايات ني مصدرها » عقلية في فهمها وبجحثها ودرسها ونظرها في قضايا الحياة 
والنفس والمجتمع والبيئة والطبيعة والفطرة والسنن](۷) . 


الدور والتسلسل في قضية بناء منهجية أسلمة المعرفة 
الأطروحة الأولى : - 
)١(‏ المعارف الغربية ضرورية لتحقيق أسلمة المعرفة : 
يقول كتاب 'الوجيز قي إسلامية المعرفة" : 

[تمكين المفكر والمنقف المسلم من إستيعاب المعرفه الحديشه أمر ضروري 
لتحقيقق إسلامية المعرفه فإذا كانت قد تميزت أعمال التراث الإسلامي في 
محالات دراسات الفطرة الإجتماعية والفطرة الإنسانية بالتأملات الفردية 
العميقة فإن الفكر المعاصر غير الإسلامي بعد أن إستوعب المعارف الإسلامية 
والمنهجية الإإسلاميةالإستقرائية والتجريبية » دفع بها في قوة الى محال دراسات 
الفطرة الإحتماعيةوالفطرة الإنسانية » وإنتقل بها من دور التأملات الفردية الى 
) الدراسات المتعمقة المنظمة .ععايير ومناهج للقياس وكون بواسطتها تراكمات 
هائلة » تكون ما نعرفه لدى غير المسلمين من معارف وعلوم إحتماعية وإنسانية 
وطبيعية يعتزبها » وجني الإنسانية كثيرا من حلو ثمارها ومره في كل جال من 
محالات الحياة . 

[وبهذه المناهج والعلوم وتمارها خاصة في مجالات التنظيم السياسي 
والتعليمي والإقتصادي والعسكري والتكنولوجي تمكن الغرب من إحراز 
سبق هائل في البناء المادي الحضاري وفي غزو العالم الإسلامي سياسيا 
وإقتصادياً وعسكريا وثقافياً وحضارياً وذهل المسلمون من جراء هذه 
الهجمة السساحقة وتسابقوا الى بلاد الغرب ومعارفه يطلبون فيها 


الاج لأدوائهم ومالعزرة لضعفهم › والإنتصار لهزعتهم ورغم مر 
العقود والقرون فما زال عجرهم يتنافى ومعاناتهم في إزدياد . ولم علكوا ناصية 
المعرفة والقدرة التي يتكفيء على طلبها أبناؤهم يوماً بعد يوم وجيلابعد جيل » 
رغم إستظهارهم لها حرفا حرفا وكأنها شي من نفائس التراث وعيون الشعر 


[ومن أسباب هذا العجز عن بلو غ التحصيل المطلوب أنهم يأخذون هذه 
العلوم والمعارف والتنظيمات في تجزئة وعلى علاتها دون ت#محيص ولا غربلة 
ولا إدراك لما يخالطها من غايات ومفاهيم تتعلق بأصحاب تلك المعارف وقيمهم 
وغاياتهم وتكوينهم النفسي . 

[هذه التجزئة والحرفية في منهجية معارفنا المتأحرة التي بها أحذنا في تلقي 
معارف الغرب » هي التي منعتنا من القدرة على الدراسة العميقة النقدية 
الشاملة التي بمكن أن تدرك بها كليات معاهد الغرب ولباب حضارته والفلسفة 
التي بنيت عليها والغايات التي تستهدفها والقيم التي تعكسها . 

[لذلك لم نتمكن من ناصية تلك العلوم ولم تحقق القدرة الإبداعية في 
الاما ر بدا عا وغالة على غلك العارف .الايستقح لا ضرح على )ول 
تزدهر لناحضارة علمية ونعود نرسل الى بلاد الخرب وحواضره النابهين من 
آبنائنا جلا بعد جيل وفوجا بعد فوج. 

[وحتى يمكن أن نضع حداً لهذا العجز وهذه المرارة وحتى بمكن أن 
ننمي في كياننا طاقات المعرفة وقدرات الإبداع لابد لنا من إستيعاب المعارف 


الحديغة وهضمها وتمغل طاقاتها البدعة بشكل سليم وهذا يتطلب أولاً أن نعي 
وأن نزود بالفهم الشمولي والدراسة النقدية الموضوعية للحضارة الغربية 
أصلاً ومنبعاً وغاية وفلسفة وإنجازأً)(۸). 

إن المضامين الإنخذالية ظاهرة بوضوح في هذا النص . 
أولا: إت اترات اااي فى حال دراسات الفطرة الإتماعي والفطرة 
الإنسانية و عا ا م غ ایی کا هون الد 
لمك كور : 
يا إ5 كان الحرتب قد عن فن رار صق هال ف الاء الاد 
الحضاري وفي غزو العالم الإسلامي ... وذهل المسلمون ... وتسابقوا الى 
بلاد الغرب ومعارفه يطلبون فيها العلاج لا دوائهم ... ورغم مر العقود 
والقرون فما زال عجزهم يتنافى ومعاناتهم في إزدياد لم بملكوا ناصية المعرفة 
... رغم إستظهارهم لها حرفا حرفاً]. 

فالسؤال هو : لاذا لم يؤدي إستظهار المسلمين لمعارف الغرب [حرفا 
... حرفاً] الى بناء إسلامية المعرفة ما دام أن [إستيعاب المعارف الحديغه أمر 
ضروري لتحقيق إسلامية المعرفة ؟!! 

إن الجواب عن هذا السوال بأن السلمين كانوا [يأخذون هذه العلوم 
والمعارف والتنظيمات في تجزئة وعلى علاتها دون تمحيص ولا غربلة ولا 
إدراك لا يخالطها من غايات وقيم ومفاهيم تتعلق بأصحاب تلك المعارف 
وقيمهم وغاياتهم وتكوينهم النفسي]. إن مثل هذا الجواب لايساعد ف حل 


قضية السؤال بل يۇ كد صياغته: وشرح ذلك هو : أن إسلامية العرفة بجحعل 
الى ا تف [القدرة على الدر اة ال الحافلا الم كن ان ترك 
بها كليات معارف الغرب ولباب حضارته والفلسفة التي بنيت عليها والغايات 
لى ااا ري ا كدي اف ان کن لف واي ا 


من إستيعاب المعارف الحديثة أمر ضروري لتحقيق أسلمة المعرفة] يساوي 


القول بان إستظهار المسلمين لمعارف الغرب حرفا حرفا يؤدي الى بناء 
إسلامية المعرفة . 
لال اال ت ف ا ا 


أما إذا كان تلقي معارف الغرب يجب أن يتم بعد تنمية [القدرة على 
الدراسة العميقة النقدية الشاملة التي بمكن أن تدرك بها كليات معارف الغرب 
ولباب حضارته والفلسفة التي بنيت عليها والغايات التي تستهدفها القيم ا 
تسا 
فمعنى ذلك أن إسلامية المعرفة أمر ضروري لتحقيق تمكين المفكر والمثقف 
المسلم من إستيعاب المعارف الحديثة] 

وبالتالي تدشاً قضية الدور أو التسلسلل فرحوع (الوحيز) بعد ذلك الى 
القول ...[وحتى يمكن أن نضع حدا لهذا العجز وهذه المرارة »> وحتى يمكن أن 
ننمي في كياننا طاقات المعرفة وقدرات الإبداع لابد لنا من إستيعاب لمعارف 
الحديثة » وهضمها وتمثيل طاقاتها المبدعة بشكل سليم] 

والشكل السليم هو: أن نترود [بالفهم الشمولي والدراسة الموضوعية 
النقدية للحضارة الغربية أصلاً ومنبعاً وغاية وفلسفة وإنجازا] 


إن الدور والتسلسل يؤكد نفسه بوضوح في هذه الرؤية لقضية أسلمة 
المعرفة . 
الأطروحة الثانية :- 
أسلمة النفس لا أسلمة المعرفة :- 

في الورقة الرائعة التي تقدم بها د. محمد سعيد رمضان البوطي (كلية 
الشريعة حامعة دمشق) في الؤتمر العا مي الرابع للفكر الإسلامي المنعقد في حامعة 
الخرطوم تي سنة ۱۹۸۷ تحت رعاية المعهد العالمي للفكر الإسلامي قال د. 
البوطي تحت عنوان [أزمة المعرفة وعلاجها في حياتنا الفكرية المعاصرة] . 

[إن مشكلة المعرفة في هذا العصر الذي نعيش فيه تتلحص ف أن زمامها قد 
أفلت من يد العقل وسلطانه وإستقر في قبضة الرغائب النفسية سواء فى نطاق 
العمل الفردي أو النشاط الإجتماعي . أي أن السعي الى المعرفة قد أصبح اليوم 
E E TO E E EO‏ 
فكرية بجردة] [وما أظن في عصرنا هذا عملا أنبل وأشرف من جهد مخلص 
حاد يقوم به الإنسان لإبتغاء تحرير العقل الإنساني من هذه الأزمة 
المستحكمة](۹٩).‏ 

ولكن د. البوطي بعضي ليقول بأنه - مع إقراره بهذه الحقيقة - لايرى 
وجاهة بالمرة لرفع شعار "أسلمة المعرفة" ويقدم حججه وأدلته يقول د. البوطي: 

[أن هذه الحقيقة وإن كانت ثابتة دون أي ريب لاتستدعي رفع ذلك 
الشعار اللي فد عط يى الال لول عة وهر هة الر وة دلت لرن 
الإسلام لايتطلب أكثر من أن تكون المعرفة معرفة صحيحية صافية عن الشوائب 


وبعيدة عن التحيز الى أي حهة قد تبعد عن ميزانها العلمي الحيادي . فإن المعرفة 
إذا أتيح لها أن تسير في طريقها الطبيعي المستقيم هذا وإلى النهاية » وصلت 
بدون ريب الى الحقيقة الكونية الراسخة » وأصطبغت بها ثم إستسلمت لها . 
وليس الإسلام في حوهره إلاتلك الحقيقة ذاتها دون أي زيادة ولا نقصان . إنه 
إستسلام العقل للحقائق الكونية الراسخة ثم الإنسجام معها على صعيد التعامل 
والسلوك أن التعبير ب "أسلمة المعرفة" يوحي بفرض تحيز ما على النشاط 
المعرفي للفكر . وهو ما تنأى عنه طبيعة منهج المعرفة من حيث هو . بل هو 
ما بحذر منه مضمون الآية القرآنية العظيمة وهي : 

[ولا تقف ما ليس لك به علم إن السمع والبصر والفؤاد كل اولفك كان 
عنه مسئولا] .)۱١(‏ 

ومع موافقتي للدكتور البوطي في ان فرض التحيز على النشاط المعرلي 
للفكر هو جوهر القضية ولكني أرى أن "شعار أسلمة المعرفة" - في نظري - 
لايو حي بفرض هذا التحيز - كما يقول البوطي - وإنما يصرح به ويؤ كده 
والسبب الذي يجعل د. البوطي يعتقد بأن هذا التحيز [تنأى عنه طبيعة منهج 
امعرفة من حيث هو ] هولأن المنهج في نظره يعتبر [حقيقة ثابتة وليس عملا 
إبداعياً] . 

وقد يختلف الناس مع د. البوطي في أن المنهج لا يبحتوي على عنصر إبداعي 
ولكن د. البوطي يقدم حجته 

[أن المنهج ليس أكثر من ميزان يلجا إليه الإنسان في تقويم أفكاره إبتغاء 
التأكد من صحة قراراته وسلامتها من الشوائب والأحطاء من المعلوم أن الميزان 


حقيقة ذات وجود خارجي ثابت › يخضع للدراية والإكتشاف شأنه كشأن أي 
من الموجودات المادية الثابته بحد ذاتها دون أن يعأثر وجودها أو شكل 
وجودها بأي فكر إنساني أو نظرة إجتهادية وإلا لم يكن جديرا بأن يسمى 
ا اک اا ی ری ا ا ا و 
a,‏ 

وإذا ثبت أن المنهج ليس ٠أ‏ كثر من ميزان يستبان به عن مدى سلامة الفكر 
من الشوائب » والأحطاء »> فلا بد أن يكون له هو الآخحر وجود ذاتي مستقر › 
لا بخضع لأي تطوير فكري أو حهد إبداعي إذ لو حضع لذلك لإحتاج الفكر 
أثناء الدحول في معاناة تطويره أو إبداعه أو تبديله الى مقياس يضبط سلامة 
سعيه ومنهج يسدد حطاه » ويبعده عن مزالق الزلل والإتحراف لماعرفاه قبل 
قليل من أن أي حهد فكري لابد لضمانة خحلوصه من الوهم والإنحراف من 
إعتماده على منهج يسدد حطاه وعنفذ يحتاج هذا المنهج المبحوث عنه الى فكر 
يبدعه ويوحده » ويحتاج هذا الإبداع الفكري بدوره مرة ثانية الى منهج 
وتتسلسل الحاجة الى المناهج الى ما لا نهاية » وتبقى عنغذ عملية المعرفة منوطه 
برياح الحيدة والإضطراب تابعة للمقاييس الفكرية المتوالدة التي لا نهاية لها] 

ومع أن د. البوطي في نفي العملية الإبداعية عن منهج المعرفة يعتمد إعتمادا 
اغا ف افر رکال د ای ج فة ا ن غاي 
إستحالتها غير ان قضية الشوائب والأحطاء لاجد وضعها المريح قي أطروحته . 

أن د. البوطي يعطينا تفصيلا وصفيا لما أسماه [الوجود الخسارجي الغابت 


للمنهج] فيقول : 


[أن السير في طريق المعرفة بحد ذاته بعد تطهيره من الشوائب يحتاج الى ترتيب 
معين في اللخطى وقطع المراحل » فإن مسائل العلم والمعرفة مترابطة ومرتبة من 
حيث المنازل » ومتدرحة من حيث الصعود والإتساع ومتنوعة من حيث 
البساطة والتعقيد . فأقتضى ذلك ضرورة إلتزام نظام معين لدى السير في طريق 
المعرفة وتغذية العقل . هذا النظام المتكافل بتمييز الإيحاء العقلي السديد لكن 
منطق الرعونات والأهواء النفسية » والمتكافل بتنسيق أدوات المعرفة وأسبابها 
وفق النظام الذي يتوقف على توافره سلامة المعرفة» هذاالنظام هو الذي 
نسميه: منهج المعرفه] )٠٠١(‏ . 

ومرة أحرى تظهر قضية الشوائب والرعونات والإهواء النفسية في وضعية 
غير مريحة ويدشأً السؤال : 

ماهو المنهج الذي يستخدم في [تطهير] طريق المعرفة من هذه الشوائب 
والرعونات والأهواء النفسية ؟!! 

يبدو أن قضية الدور والتسلسل التي لانشك في أن د. البوطي من أعلم 
الناس بها - تظهر بوضوح في أطروحته . 

فحتى نسير في طريق المعرفة لابد من تطهيره ولا من الشوائب وحتى 
نطهره من الشوائب فنحن نحتاج الى ان نسير في طريق المعرفة . 

وتبقى قضية احرى وهي أن :- 
-١‏ [الترابط والترتيب من حيث المنازل] 
۲- [التدرج من حيث الصعود والنزول] 
-٣‏ [التنوع من حيث البساطة والتعقيد] 


كل ذلك مسائل نسبية نحتاج في معرفتها الى منهج وهذا المنهج [يحتاج 
الى ترتيب معين في الخطى وقطع المراحل] وهكذا تظهر قضية الدور والتسلسل 
مطلة برأسها مرة أخحرى . 
للدراية والإكتشاف شأنه كشأن أي من الموجودات المادية الثابتعة بحد ذاتها 
دون أن يتأثر وجودها أو شكل وجودها بأي فكر إنساني أو نظرة إجتهادية] 
. وله [وجود ذاتي مستقر لايخنضع لأي تطوير فكري أو جهد إبداعي . إذ 
لوحضع لذلك لإحتاج الفكر أثناء الدحول في معاناة تطويره أو إبداعه أو تبديله 
الى مقياس يضبط سلامة سعيه ومنهج يسدد خطاه ويبعده عن مزالق الزلل 
والإنحراف] . 

ES I E TT 
: السديد ؟!! يقول د. البوطي‎ 

[أن المنهج السديد لمعرفة الحقائق لابمكن أن يخضع لأي تطوير . 

وألفت النظر الى أننا نعبر "المنهج ا عن منهج قد لايكون 
سديدا صد ذاه ...:وعندقذ فان إدحال آي تعديل عليه يصبح كتا ولكن :ذلك 
ابسن عندتد تطويرا. بل هو ف القيقة إصلاح رتح ولحل من هدا 
القبيل المنطق اليوناني الذي رسمه الفلاسفة E‏ 
نرغها .فمن القابت يقينا ان الذين رمستموا قواعد هذا المنطق الم ببدفوه من 
داحل أفكارهم . كما شاءت لهم تلك الأفكار ان تتصور وتقرر ولكنهم 


تلمسوه على صعيد الواقع الذي يدل عليه قانون الفكر والنظر غير انهم رعا 
تعرضوا لطا في النظر والإكتشاف أو خانهم التوفيق في ضبط بعض القواعد 
والمباديء بشروطها وقيودها المعتبرة . ثم جاء من بعدهم من تنبه الى تلك 
الأحطاء أو الثغرات أثناء الممارسةوالتطبيق . فمن الواضح أن هذا المنهج يخضع 
من أحل هذا للإستدراك والإصلاح غير أن هذه العمليه أبعد ما تكون عن أن 
تسمی إبداغا أو قطویرا] ر( .. 

ويقول د. البوطي :- 

[إذا كنا نضرب المخل بالمنطق اليوناني » فإن من الحق والإنصاف أن أوضح 
هنا أن هذا المنطق من حيث أنه ثمرة سعي الى إكتشاف منهج سليم ثابت 
للمعرفة » في بعض حوانبها قد تكون فيه أحطاء بل لاريب أن فيه أحطاء ولا 
شك أن n‏ يهدف الى إصلاح تلك الأحطاء 
والتحذير منها » حهد عظيم مبرور » غير أن من الظلم أن نحكم عليه بالبطلان 
ن ك اط ا 

ولكن الدور والتسلسل الذي كان يحتج به د. البوطي لقضيته في نفي 
الإبداع عن المنهج يصبح مأزقه الذي يتورط فيه حين يقول أن [المنهج الشامل 
للمعرفه] لابمكن بأي حال من الأحوال أن يخرج عن [المنطق اليوناني] في أي 
عفر من الون فحورط الرطي فا تورط فة الرجير ماقا قول د 
البوطي : 


[من الثابت يقينا أن السعي لدراسة منهج شامل للمعرفة في أي عصر 
من العصور لايمكن أن بتم بمنأى عن المنطق اليوناني والتعرف عليه ودرامسته 
دراسة متعمقة مستوعبة ٬بقطع‏ النظر عن الثغرات التي فيه يدرك 
إذا كل من حاول الدحول في هذا المضمار سواء على سبيل الدراية أو التطبيق 
أم على سبيل التنقيب والتاريخ] )١١(‏ . 
اللأطروحة الغالفة :- 
الوسطيه الجامعيه: بين الهلامية والتميز :- 

في كتابه (معالم المنهج الإسلامي) - وهو باكورة مشروع للنشر المشترك 
بين الأزهر والمنهج العالمي للفكر الإسلامي - يقول د. محمد عماره - [وهو 
واحد من المرابطين على تغور الفكر الإسلامي يجد دون معالمه ويذودون عن تيز 
هویته] . 

[في الوسطية الإسلامية ... تنمثل السمة والقسمة التي تعد » بحق أخص 
ما يختص به المنهج الإسلامي عن مناهج أخحرى لمذاهب وشرائع وفلسفات بها 
إنطبعت الحضارة الإسلامية في كل القيم والمشل والمعابير والأصول والمعالم 
والحزئيات حتى نستطيع أن نقول: أن هذه الوسطيه بالنسبة للمنهج الإسلامي 
- وحضارته - هي عدسته اللآمعة لأشعة ضوئه وزاوية رؤيته كمنهج 
وزاوية الرؤية به أيضاً] )٠١(‏ . 

ويشرح لنا د. محمد عمارة معنى الوسطية الإسلامية [أنها الحق » بين 
باطلين ... والعدل بين ظلمين ... والإعتدال بين تطرفين ... والموقف العادل 


الجامع لأطراف الحق والعدل والإعتدال » الرافض للغلو - إفراطاً وتفريطا 
لأن الغلو › الذي يتنكب الوسطيه › هو إنخياز من الغلاة الى أحد قطبي 
الظاهرة ووقوف عند إحدى كفتي الميزان يفتقر الى توسط الوسطية الإسلامية 
الجامعة] )١ ٤(‏ . 

وحتى لا يتوهم القراء صورة للوسطية تتمشل فيها عدمية الموقف وعدم 
وضوح الرؤية يقول د. عماره : [الوسطية الإسلامية الجامعة ليست ما يحسبه 
العامة من المتعلمين والمنقفين : إنعدام الموقف الواضح والمحدد أمام المشكلات 
والقضيات المشكلة لأنها هي الموقف الأصعب الذي لاينحاز الإنحياز السهل الى 
أحد القطبين وفقط فهي بريئة من المعاني "السوقية" التي شاعت عن دلالات 
مصطلحها بين العوام . 

وهي كذلك لبت االوسطةال مط كا عيب كرت ان 
ودراسي الفلسفة الغربية وطلابها لأن الوسطية الأرسطية التي رأى بها أرسطو 
5 ۲ 6 ان الفضيانة هى وسنط بين رذيلتين ٠‏ هى في العرف 
الأرسطي أشبه ما تكون في توسطها "بالنقطه الرياضية" التي تفصلها عن 
القطبين - الرذيلتين - مسافة متساوية تضمن لها التو سط والسطية » أنها نقطه 
رياضية وموقف ساكن وشيىء آحر لا علاقة له بالقطبين الذين تتوسطهما › 
وليست هكذا الوسطية في منهج الإسلام . 

أنها في التصور الإسلامي: موقف ES E N‏ 
ولكن توسطه بين النقيضين المتقابلين لايعني أنه منبت الصله بسماتها وقسماتها 
ومكوناتها أنه خالف لهما » ليس في كل شيء وإنما حلافه لهما منحصر في 


رفضه الإنخصار أو الإنغلاق على سمات كل قطب من الأقطاب وحدها دون 
غه مخف ى فة ا هار ن راد ری ا فلا راا س و 
رفضه الإحياز المغالي » وغلو الإنحياز ! ولذلك فإنها كموقف ثالث وحديد إنغا 
يتمثل تميزها وتتمثل حدتها في أنها تحمع وتؤلف ما حكن جمعه وتأليفه كنسق 
غير متنافر ولا ملفق - من السمات والقسمات والمكونات الموجودة في القطبين 
النقيضين كليهما ... وهي لذلك وسطية "حامعه تتميز في التصور الإسلامي › 
والمنهج الإسلامي عن تلك التي قال بها حكيم اليونان] .)٠١(‏ 

ويختم د. عمارة مبحثه بتوضيح النتيجة الرائعة لخاصية الوسطية الجامعة 
فیقول : ) 

[بهذه الوسطية الجامعةلم تعرف "الفكرية الإسلامية" عندما إلترمت بها - 
ذلك الاق الذي لم دك خلا ين الررح اجه .اليا رالاجرة 
الدين والدولة ... الذات والموضوع ... الفرد والمجموع ... الفكر والواقع ... 
المادية والمثالية ... المقاصد والوسائل ... الثابت والمتغير ... القديم والجديد . 
العقل والنقل ... الحق والقوة ... الإحتهاد والتقليد ... الدين والعلم الى آحر 
الثنائيات - إن كان لها آحر ؟! - التي عندما أفتقد منهج النظر اليها قسمة 
(الو سطية المحجامعية)- حدث الإنقسام الحادي والشهير في فلسفة الحضارة الغربية 
الى "ماديين" و "مثاليين" و "مادية" و "مثالية" منذ جاهليتها اليونانية وحتى 
نهضتها الحديثة . لقد مثلت هذه "الوسطية الجامعية" لفكرتنا الإسلامية - 
عند الذين إلتزموها - طوق النجاة من هذه الغنائية وتمزقها . وشمل فعلها 


3 


هذا كل مياديين النظر التي شهدت خواطرها إستقطاب الأقطاب المتقابلة 
والمتناقضة] )١١(‏ . 

ويشارك د. يوسف القرضاوي في التنويه بإنهيار تمزق الثنائيات في الوسطية 
الإسلامية يقول : [إسلام يتسم بالوسطية في كل شيء ويجعلها من خحصائص 
أمته الإسلامية "و كذلك حعلناكم ا عط رالد و ر کل رازن 
الايجابى فى كل المجالات إعتقادية وعملية » مادية ومعنوية » فهو يعمل - فى 
حياة الفرد - على الموازنة بين الروح والمادة وين العقل والقلب › وبين الدنيا 
والآحرة وبين الحقوق والواحبات . ومن 6 يقيم الموازين القسط بين 
الفرد والمجتمع فلا يعطى الفرد من الحقوق والحريات حتى يتضخحم على 
حساب مصلحة المحموع » كما فعلت الرأسمالية ولايعطى لمحتمع من 
الصلاحيات والسلطات ما يجعله يطغى ويضغط على الفرد حتى يضمر 
وينكمش » وتزيل حوافزه ومواهبه كما فعلت الشيوعية والاشتراكية المتطرفة 
فلا يمر نظرية الرأسمالية فى تضخيم الحريات الفردية على خحساب العدل فى 
المحتمع وجخاصة الفغات الضعيفة فيه ولايقرٌ نظرية الما ركسية وربائبها فى خحنق 
الديمقراطية السياسية بأسم الدعقّراطية الاحتماعية و تحت الشعار الخحادع : 
E E‏ 

بل يعطى الفرد حقه والمجتمع حقه بلا طغيان ولاإحسار كما نظمت 

ذلك أحكام الشريعة وتوجيهاتها وبهذا يرعى حرية المواطنة » كما بحافظ على 
حرية الوطن وهى حرية الفكر لاحرية الكفر وحرية الضمير لاحرية الشهوة 
وحرية الرأى لاحرية التشهير وحرية الحقوق لاحرية الفسوق. 


روي هاان لام قف رلاد اا ا ازا فا رر لحد ان ا 
NNE NOSE NE‏ 
الحقيقى . ونتيجة لازمة لمعنى لا اله ألا الله) .)١۷(‏ 

إن أعتبار الوسطية الجامعة [هى أخص مايختص به المنهج الاسلامى] 

وإنها ليست [وسطية ارسطيه] يعلنا نفكر فى حقيقة معنى هذا الاحتصاص 
ومدى جحافاته للوسطية الارسطية . أن د. عمارة يفرق بين الوسطية الاسلامية 
والوسطية الارسطية بفارق السكون فى أحداهما والح ركة فى الاحر أن 
الوسطية الارسطية فى نظره ‏ .[نقطة رياضية وموقف ساكن وشىء آخر 
لاعلاقة له بالقطبين الذين يتوسطهما وليست هذه الوسطية فى منهج 
0 

وأما وسطية التصور الاسلامى فخلافهما مع القطبين [منحصر فى رفض 
الانحصار على سمات كل قطب] [ ويتمشل تميزها فى أنها تجمع وتؤلف ما 
بعکن جمعه وتألیفه کنسق غير متنافر] . 

ولكن السوال هو : اليست هذه هى [الوسظية الأرسطية ؟!!] 

وسؤال آخحر هو : إن الثنائيات التى تم عرضها بعكن إعادة تر كيبها بطريقة 
أخري غير طريفة المتقابلات الى وستجدهها د محمد غمارة ود قرضارى 
وحين ذلك يمكن أن يقال : أين تقع الوسطية فى ترتيب لايعتمد على التقابل 
؟ أن الجواب بانها : 

الحتق بين باطلين والعدل بين ظلمين والاعتدال بين تطرفين)] . 


حواب لايفيد : لانه بمكن أن يقال على أى قاعدة عرفنا كون القطبين باطلين 
وظلمين وتطرفين ؟ !! وبافتراض أننا عرفناهما بقاعدة ما من القواعد فكيف 
بحمع ونؤلف مابین باطلین [فی حق] وبين ظلمین [فى عدل] وبین تطرفين [فى 
أعتدال] ويتم هذا الحمع والتأليف فى [نسق غير متنافر] ؟!! أن القطبين يرجحعان 
فى سماتهما وقسماتهما ومكوناتهما الى أصول فاما أن نقبل هذه الاصول 
وبالتالي فلا معنى لعدم الإنجاز الى أحد القطبين ورفض الإنحصار وأما أن لانقبل 
هذه الأصول وبالتالى فلا معنى للجمع والتأليف فى نسق غير متنافر . 

لادا جو تالفالا وا غ اة و غ و 
المتقابلات التى إستخحدمها د. عمارة أن : 

[الحرية فى النظطام الرأسمالى حق طبيعى للافراد ويعنى كونها كذلك أن 
مصدرها هو الطبيعة ولذلك يتمتع بها الانسان بحكم إنسانيته ولايحتاج الى أن 
يكتسبها .عؤهلات معينة . ومصدر تلك الحرية ليس القانون لان الطبيعة تقع 
حارج نطاق النظام القانونى . وبذلك تكون فكرة الحرية سابقة للدولة فهى 
لم تخلقها ومن ثم لايبمكن لها إلغاؤها لانها حق أصلى للفرد من الولادة 
والاصل فى ظل النظام الرأسمالى هو الحرية المطلقة لأن فكرة الحرية غير قابلة 
للانقسام . ولذلك فان من حق كل فرد أن يجنهد لتحقيق السعادة والعيش 
الرغد لنفسه بحرية كاملة وله وحده أن يحدد ماذا تعني تلك السعاده ؟ 
وماهي شروط العيش الرغد ؟ بيد أن الحرية ذاتها تخلق مشكله فسعي كل فرد 
لتحقيق مصال حه بكل الحرية لابد أن يؤدي الى أوضاع تتناقض فيها مصالح 
بعض الأفراد » فترجحح فيها مصلحة القوي على الضعيف . ولذلك كان 


ضروريا لإستقرار النظام العام أن يتنازل الحميع عن بعض حرياتهم للمحافظة 
على حسن سير المجتمع . أي أن إطلاق الحريه قد يؤدي الى تهديد أصل تلك 
الحريه فلا بد أذن من وضع الحدود والقيود . فكان أن ظهرت القوانين المختلفه 
التي تنظم العلاقات بين الأفراد والتي تقدم صيغ التعاقد القانونية وتعين الحقوق 
والواحبات المترتبة على تلك العلاقات التعاقدية » وتلك التي تحافظ على البيئة 
الطبيعية أو التي تنظم العمران والنشاط الإقتصادي . ولكن فكرة الحرية تبقى 
في النظام الرأسمالي سابقة لكل مبدألأنها أصل . فهي مقدمة على فكرة 
العدالة » ليس لأن ا ا اخ اغياما لکن للاعةد بأن ضمان 
الحرية يحقق العدالة وأن العكس غير صحيح » فمحاولة ضمان تحقيق العدالة 
في توزيع الدحل مثلا بسن القوانين التي تتضمن تحويلات مباشرة يضيع العدالة 
E,‏ 

والحريات الرأسمالية قي النظام الرأسمالي » كما نصت عليها دساتير 
الغرب نوعان : مادية ومعنوية ويشمل النوع الأول الحرية الشخحصية وهي أصل 
كل الحريات لأنها تتعلق بصميم وحود الإنسان وكرامته » وتشمل حرية 
التملك وحرية العمل وحرمة المسكن . أما الحريات المعنوية فتشمل حرية 
العقيدة والرأي وحرية التعليم والتجمع . 

وموقف الدولة من تلك الحريات في النظام الرأسمالي موقف سلبي أي 
أنه يقنصر على الإلتزام بعدم التدخل فيها وتقديم الضمانات والحماية ضد 


سلطانها وحورها (أي سلطان الدولة) بتوفير سبل المرافعة ضد الحكومة وتعيين 
E‏ الأفراد تجاه الدولة على حسابها . 

وال ق ل الام اا اال عر جير اكا رت اا 
ملاحه المستقلة عن بحموع أفراده . ولذلك فإن السعي الحثيث لكل فرد لتحقيق 
مصالحه الخاصة يؤدي بالضرورة الي تحقيق المصلحة العامة لأن المجوع الحسابي 
لمصالح الأفراد بمثل المصلحة الإجتماعية .وذلك هوالمبداً الذى اعتمد عليه 
الفكر الاقتصادى الراسمالى » فقد ذكر آدم سميت فى كتابه " ثروة الامم" 
كيف ان مصالح الفرد والمجتمع لا تتعارض مع بعضها البعض فسعى الفرد 
لتحقيق مصلحته يؤدى الى تحقيق مصلحة المجتمع فى ظل النظام الراسمالى 
الذى يضمن الحريات الاساسيه للافراد) (۱۸). 

وفى مواحهة القول الاساسى بان ضمان الحرية يحقق العدالة وليس العكس 
یری منظروا الفکر الاشتراکی : 

[ان السلاطة الحقيقه هى السلطة الإقتصادية وان السلطة السياسيه المتمثله فى 
الول ها عى ال ظل الك الاطة ‏ للك فان روه الفق ل قن 
عندما تختص طبقة معينة بامتلاك تلك السلطة وذلك عن طريق امتلاكها لوسائل 
الانتاجح . فيحب اذن ان تحول ملكية وسائل الانتاج - ومن ثم السلطة الحقيقية 
- فى المجحتمع الى السواد الاعظم وهم الطبقه العامة( البلورتاريات). 

ولذلك فان اصحاب المذهب الاشتراكى كثير ما يدعون انهم يعترفون .بدا 
الحريه ولكنهم يقدمون عليه مبداً العدل والمساواة . وبينما ان فكرة المساواة 
فى النظام الرأسمالى هى فكرة قانونيه فالجميع سواء امام القانون فان فكرة 


المساواة فى النظام الاشتراكى فكرة إقتصادية اذ بمب إن يوم النظام 
الاجتماعى بتوفير الفرص الاقتصادية والمستوى من العيش والرفاهيه لحميع افراد 
المجتمع . وعلى ذلك نرى ان فكرة الحرية فى ظل النظام الاشتراكى تشير 
الى حرية الدوله التى تسبق حرية الافراد مفترضة ان لا تنقاض بينهما على 
اعتبار ان الدوله ممثل للمصالح السواد الاعظم من الناس فى المجتمع] )١۱١۹(‏ . 
والدوله فى ظل النموذج النظرى للنظام الاشتراكى تعبير عن ارادة الطبقة 
N N E NSE‏ 
والدوله -كفكرة جردة - ولدت - فى ظل التحليل الما ركسى - بسبب تناقض 
مصالح الطبقات فى المجتمع فاذا زال هذا التناقض بسيطرة الطبقة العامله لم 
تعد الحريه مشكله لان الحريه - فى ظل التحليل الا ر كسى - تتلخحص فى 
الضمانات ضد تعسف الدوله البرحوازيه على حقوق الافراد . ولذلك يصبح 
الهدف الاهم هو تحقيق العداله والمساواة وبذلك تزول كل الطبقات ويتساوى 
الخ ورا يكون هذا هو سبب تقديم دستور الإتحاد السوفيتي مغلا 
للحق في العمل والحق في الضمان الإحتماعي والحق في التعليم على الحق لي 
الإعتقاد وحرية التعبير . ويحتاج تحقيق هدف العدالة وضمان المساواة الى أن 
يتنازل الأفراد عن قدر كبير من حرياتهم للدولة لأنها - من الناحية النظرية 
-مثل لهم . فيكون حقها في التدحل في حياتهم ونشاطهم هو القاعدة والأصل 
ويكون لها على شؤونهم هيمنة كبيره .قد يكون هذا التدحل جسيما الى حد 
N O CE‏ 
لوسائل الإنتاج الرئيسية والأرحح - في ظل التطبيقات المعاصرة - أن يكون 


في منطقه متوسطة بين هذين الوضعين » ولذلك فإن لمفهوم التدحل قي النظام 
الإشتراكي دلالة ختلفة لأن الإقتصاد في ظل هذا النظام هو قطاع عام كبير 
لاتكون ملكية الدولة فيه تدخلا بل السير الطبيعي للأمور . فالإقتصاد هو 
الحكومة »والحكومة هي الإقتصاد برمته . ولذلك نلاحظ تحول كثير من السلع 
الخاصة الى سلع عامة . والى إلغاء دور رأس المال الخاص كمصدر للدحل » بل 
يكون العمل (أي العمل لدى الحكومة بصورة رئيسية) هو المصدر الأساسي 
لدحول الأفراد] )۲١(‏ . 

ان ده اتد ر فا عق ا[ وم ا د ی الاك 
NEE ENN‏ 

ان هذا التمزق ليس بين الحرية والعدالة كمبداً وإنما بين الأصول التي 
إعتمدها المنظرون والمفكرون التي إنتهت بهم الى [من يسبق من!!!] . 

فالعدالة تسبق الحرية في نظرية القانون الطبيعي وبالتالي فلا معنى للقول 
(بالوسطية الجامعة) التي تحمع وتؤلف بين القطبين في نسق غير متنافر لأن 
الأصول التي يعتمد عليها مبداً الحرية ومبداً العدالة متنافران E‏ ال 
ا لمجمع والتوليف بالمره . 

أن مفهوم أصل الحرية - في التدظير الرأسمالي - يرحع رجحوعاً كلياً الى 
نظرية القانون الطبيعي .معناه الخاص بينما يرحع مفهوم أصل العدالة - ِي 
التنظير الإشتراكي - الى نظرية المادية الديالكتيكية التي تعطي التاريخ تفسيره 
E‏ 

ويشرح لنا عبد السميع الهراوي ماهو القانون الطبيعي .معناه الخاص يقول : 


[هو مجحو ع القواعد التي تحكم السلوك الإحتماعي للإنسان والتي لاقمت 
بصلة الى العادات والتقاليد أو نصوص الدشريع › وإنغا مصدرها الإلهام 
الفطري السليم والإدراك العقلي الصائب .وهو بهذا يتميز بخاصية فريده إذ أن 
الإنسان يمتاز عن سائر الكائنات بالعقل والتفكير » في حين تحكم الغرائز 
الكائنات الحية الأحرى » والعقل هوالفيصل بين القانون الطبيعي .معناه العام 
والقانون الطبيعي .معناه القانوني الخاص . 

فالقانون الطبيعي - بالنسبة للإإنسان - يوافق القانون الطبيعي بععناه العام 
من حيث الخواص المترتبة على تر كيبه العضوي ككائن حي ثم هو يخضع لتأثير 
ما حيط به من كائنات وأشياء وظواهر طبيعية يعايشها ويتفعل بها ويتفاعل 
معها » وبالإإضافة الى ذلك فإن مباديء القانون الطبيعي تتفق مع العقل القويم 
الذي يتميز به الإنسان عن سائر المخحلوقات . 

ولذلك فإن القانون الطبيعي ا شئونه 
العنوية التي تحكم سلوكه - فضلا عن حياته = كالأنشطه العقليه والأحاسيس 
الوجحدانية المبثقة من طباعه وغرائزه الفطرية » فهو بميز ما يتصل بالجنس 
البشري منها بطابع موحد يومي الى الأفراد تلقائياً بانتهاحه والسير على هداه. 

ويقمدل هذا الفادرت اماما فى الق فى الاه وحرمة المستاس با ر الاه 
هي المعلم المشترك الذي يندرج في عداده البشر كافة » وحقها مقدم لی کل 
ما سواه » ثم في الحتق في الحرية وضرورة توافرها لكل فرد . 


وعن هذين الحقين الأساسيين تتفر ع سائر مبادىء القانون الطبيعي . فعن 
الغريزة المدنية ينشأً الحق في المساواه مع أفراد المحتمع » وني تفيؤ ظلال العدل 
الوريفة » وفي نطاق هذه الغريزة فسحة تتسع لكثير من المبادىء القانونية . 

كما أوحت غريزة حب البقاء ‏ ممشروعية الدفاع عن النفس . ونشاً عن 
غريزة حفظ النوع الحق في الزواج وتكوين الأسرة . وهكذا ما يتصل بحياة 
الإنسان العامة والخاصة التي يشترك فيها الحنس البشري كافة] )۲١(‏ . 

ونتيجحة لهذه الرؤيا للقانون الطبيعي .معناه المخحاص تتأكد الشمولية 
والأصالة والثبات والخلود في خاصيته ويترتب على ذلك أن يكون مصدرا 
أعلى للتشريع يعلو على كل مصدر وأن يكون أقرب قواعد العدالة الى 
الفطرة الإنسانية وينتفي فيه التمزق بين الخنائيات المتقابلة . | 
يقول عبد السميع الهراوي : 

[القانون الطبيعي بالنسبة للانسان ناموس فطري نابع من الذات الإنسانية 
لاخر انه غر مرتط بالاغراف ول بالكقاليد المتخدده والمباينة ف الميعات 
المحتلفة فهو مستودع في إحلاد البشر منذ الأزل يتسم بالثبات والشمول 
,الود ا لالش کا تایا ل د ا انار وو تاحار ا 
إعتداد .عستو حضازي آو حسبان لزمان او مکان . 

وهو يتمثل في صورتين متكاملتين تتناول إحداهما المتطلبات الفردية 
اللصيقة بالشخص كإنسان » وتنظم الثانية علاقته بالمجتمع ومبناها الشعور 
بالعدالة وإيفاء كل ذي حق حقه . 


وهو بهذا الشمول والأصالة : المصدر الذي ينبغي أن يستلهم المشروع 
أحکامه ویلتزم بمبادئه ویقفو هدیه لأنه أسمى من كل قانون وضعي وأقدم 
من كل تشريع مسنون › وأدنى قواعد العدالة الى الفطرة الإنسانية لما أنه 
ينظم أسباب الحياة المشتر كة بين البشر ويتصل بالحقوق المجردة اللصيقة بالذات 
حاصة وبالنو ع عامة . 

على أنه إذا إقتضت الظروف المحلية أن يعطل التشريع الوضعي قاعدة من 
قواعد القانون الطبيعي فإن ذلك لايعني أن هذه القاعدة محرمة بطبيعتها 
أو لذاتها » وإنما هو تحريم تشريعي موقوت يزول بزوال الظروف والملابسات 
التي إقتضته ودعت اليه . 

وحدير بالذكر أن نشير الى أن حديثنا عن علاقة القوانين الوضعية بالقانون 
الطبيعي » إنما ينصرف الى القوانين الوضعية الصادرة عن عقل قويم وإردة حرة 
لایرهقها إکراه ولا یشوبها طغیان جانح ولاینحرف بها هوی حامح] (۲۲) . 

لقد كان للإغريق فضل التوصل الى القانون الطبيعي من خلال دراستهم 
للأساس الفلسفي الذي تشترك فيه القوانين في مختلف المجتمعات من غير تقيد 
بزمان معين أو مكان معين ووصلوا الى نتيجة مؤداها أن خصائص القانون 
الطبيعي › تمل العدالة بصدق لأنها صادرة عن الطبيعة الذاتية للبشر وهي 
طبيعة أزلية راسخة وخير من عبر عن صياغة وحودية في المثال لهذا القانون هو 
الفيلسوف إفلاطون في كتابه [الجمهورية] الذي وصف فيه المجتمع الإنساني 
المثالي الذي لاتغزقه التنائيات المتقابلة . 


۳١ 


ثم إنتقلت فكرة القانون الطبيعي الى الرومان عن طريق الفلسفة الرواقية 
التي إعتنقوها وآمنوا بها بيد أنهم کانوا أکٹر إحتفالا بها وإمتدت جهودهم يي 
تأييدها والدعوة لها الى عحاولات علمية لتطبيقها . 

[حتى إذا ما وافت العصور الوسطى إحتضنت الكنيسة المسيحية فكرة 
القانون الطبيعي » في أوربا بيد أنه كان لديها قانون سماوي مناطه الوحي 
والإلهام دون العقل والبصيرة › ومثابته الإبمان الديني العميق » ولاججال فيه 
للتفكير العقلي لأنه من ضع الله - وأتخذت الكنيسة مته هدفا سياسيا تسى 
إليه إذ إدعت إحتكار معرفته » وتطبيقه » وفرضت به لنفسها القوامة على 
القو انين اة والملطات الدية. 

ثم قسم القديس توماس الا كيني Saint Thomas d'Equin‏ )10 - 
۶١‏ م القوانيين بوجه عام الى ثلاثة أنواع : الهية ويوحي بها الله الى من 
يصطفي من رسله وعباده » الأخيار ثم طبيعية وهي التي يعكن للعقل البشري 
إستخحلاصها ومعرفتها من هذه القوانيين الإلهية »> وأحيرا القوانين الوضعية وهي 
من صنع البشر وحدهم . ولا كان النصف الأول من القرن السابع عشر وكان 
سلطان الدولة قد إستشرى بالإستبداد حتى تيف الحقوق الفردية - عكف 
المفكرون على تحرير الشعوب من نير السلطات الخاشمة - وبرز منهم الفقيه 
الهولند هوجو جروتیوس iusەGr (٦٤٥ -۱۸۳( Hugo‏ فأعلن تخلص 
القانون الطبيعي من الصبغة الدينية وتحرره من سلطان الملوك والحكام ومن 
سلطان البابوات ورجال الدين معا › ونادى به مذهبا قانونياً محكما 


مستخلصاً من طبيعة الأشياء » لايخضع لغير العقل السليم ويسمو على كل 


E 


قانون وضعي › ويصاخب الإنسان منذ ولادته ويسرى على الأشخاص في 
معاملاتهم الإجتماعية » وعلى المجتمعات البشرية في صلاتها الدولية . 
غير أن حريتيوس إنتقص من قيمة القانون الطبيعي فجرده من قوته الطبيعية 
الملزمة التي تسمو على كل قانون » إذ أجاز التنازل طواعية عن الحقوق 
الشخصية د وأهمها الحريات العامة - كما آجاز سلبها قهرا عن طريق 
الحرب والأسر . 

ولقد إذدهرت نظرية القانون الطبيعي في القرن الثامن عشر وأتخذتها 
الشعوب المهيضه منارأ لها قي تمردها على على طغيان الوك وحقهم الإلهي ني 
الط 6 و لاساد 

ولقد بنى الكتاب الأمريكان مبررات حرب الإستغلال الأمريكية ٠۷۷١(‏ 
- ۷۸۳ على نظرية الحقوق الطبيعية ونظرية العقد الإحتماعي المستمدة منها 
والمفترض إبرام العقد فيها بين الحكام والشعوب » فقال فريق من الشائرين أن 
الك حالف العقد ووحبت مقاومته » وقال فريق آخحر أن العقد أصبح باطلا: 
وعاد الأفراد الى حالتهم الطبيعية ولهم أن يكونوا دولة أحري جديدة وهم لي 
مبرراتهم يتمثلون بأقوال ونظريات فلاسفة القانون الطبيعي . 

وكان لثورة الإستغلال الأمريكية في إهتدائها .مباديء القانون الطبيعي فضل 
التبشير بهذه المبادىء ق أنحاء الأمريكتين نما إنعكست آثاره على دساتيرها 
وتشريعاتها . 

وني ضؤ نظرية القانون الطبيعي أيضاً - وما إنطوت عليه من حقوق 
إندلعت الشورة الف نة واعلت حفرق الإسبان وبرت بهاوتادت 


0 


سدوا لها فرق ارلا واه الد ةفل حدق ال ج 
لكائن في إستلابها أو الإفتعات عليها . 

و كان لهذه الثورة فضل إحياء نظرية القانون الطبيعي في العالم القديم في 
صيغه رسميه أيقظت الشعور التحرري في الدول الأوربية حيث وحدت فيها 
مبادىء حخالية تدفع عنها طغيان الملوك وإستبداد الحكام . 

E‏ النهضة الصناعية التي شملت القارة الأوربية حين ذاك تمحضت عن 
نوع جديد من المظالم الإجتماعية مقتضاها إستغلال الرأسمالية E‏ 
العمال وطاقاتهم إستغلالا أستثار المفكرين وفلاسفة الإحتماع وعلى رأسهم 
A EE O E E‏ 
الإحتماعية للطبقة الكادحة من العمال والفلاحين » ولوا على المذهب 
الفردي ربيب القانون الطبيعي - حملة شعواء لأنه كان الموئل الذي يدرع به 
النظام الرأسمالي E OE NRE E‏ تحاوبا ET‏ 
المحتمع الصناعي بين العمال وقي المجتمع الزراعي بين الفلاحين كذلك ونجم 
عنه تقلص نطاق القانون الطبيعي لإحتفاله بالفرد إحتفالاً يتعارض مع 
التضامن الإجتماعي ويساعد على إستفحال المظالم الإجتماعية التي يتضمنها 
النظام الرأسمالي] (۲۳) . 

ومن حلال هذا السرد يتضح لنا أن د. عماره ود . القرضاوي وغيرهم ممن 
يكحتب عن [الوسطيه الجامعيه] بالمواصفات المذكوره في مباحثهم لايزيدون 
كيرا على إعلان. حصائص القانون الطيعى ت صبغة دينية متلها أسلمة العرةة 


٤ 


. مع أن القانون الطبيعي يتلخص بطبيعته من الصبغ الدينيه إلا ما كان قانونا 
طبيعياً له المرجعية العليا ومن شموله وأصالته يستلهم المشرع أحكامه ويلتزم 
مبادئه ومن ثباته وخلوده صار أقرب قواعد العدالة الى الفطرة الإنسانية . 


الخحاقة 

إن مأزق الدور والتسلسل في قضية أسلمة المعرفه لم يصوب نحوه الإهتمام 
الكافي والذي إعتقده أن هذه المعضلة تحتاج الى دراسات متعمقة تكشف عن 
أصولها و خذررها ودد آنارها وبدون التعرف عل هذه الشكلة فسوف قدور 


o 


س 
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